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La ubicua presencia del moro: 
Maurofilia y maurofobia literaria 
como productos de consumo cristiano 
Ana Benito 
Indiana-Purdue University at Fort Wayne (IPFW) 
 
radicionalmente  se  ha fijado la fecha de 1492  como 
el momento histórico en el que la situación multicultural de 
España dio un giro radical, al producirse en el mismo año la 
expulsión de los judíos y el fin de la independencia musulmana en el 
sur de España.1  La conquista de Granada, último bastión islámico de 
la península, representó la dominación hegemónica de la totalidad del 
territorio de España por los Reyes Católicos. Los decretos de conver- 
siones al cristianismo y los de expulsión forzada para quienes recha- 
zaran la fe mayoritaria fueron el inicio de una homogeneización de 
las prácticas religiosas y culturales que terminarían los reinados de los 
Habsburgo. El nuevo estado nacional culminó un proceso que Alain 
Mihou denomina con acierto la desemitización de España (35). Sin 
embargo, como bien señala Barbara Fuchs, la identidad de esta nación 
emergente se vio abocada a lidiar con su propia islamicidad. La España 
renacentista mantuvo una compleja relación dialéctica de represión y 
negociación con su pasado musulmán (2009: 1). 
 
1    Barbara Fuchs advierte sobre la posible falacia del considerar esta 
fecha como el punto determinante de la separación de las tres culturas 
ibéricas y como principio del Renacimiento español. (Fuchs 2007). 
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El ambiente social en el que iba tomando forma la nueva identidad 
nacional desembocó en medidas políticas de progresiva cristianización 
que afectaron a las minorías culturales peninsulares y no sólo a las 
personas físicas, sino a muchos de sus usos culturales. El destino final 
de algunos de esos usos fue la asimilación a la cultura predominante, 
mientras que en otros casos sufrieron un rechazo social que terminó 
eliminándolos. Algunos efectos de esta asimilación cultural pueden 
verse reflejados en la circulación y en la recepción de ciertos productos 
literarios considerados de procedencia semítica o relacionados con ese 
ámbito cultural. En concreto, mi investigación explora el tan debatido 
tema de la coexistencia de la maurofilia y la maurofobia en textos litera- 
rios castellanos producidos durante los siglos XVI y XVII. 
El análisis de las obras literarias incluidas en estas dos corrientes 
no debe aislarse del contexto literario en que fueron producidas—el 
autor, los géneros literarios y los temas son, sin duda, determinantes 
para explicarlas—. Pero además deben tenerse en cuenta factores so- 
ciales como el tipo de lectores que recibieron las obras, la clase social 
de los personajes representados y, sobre todo, su catalogación como 
un tipo de producto cultural específico. De hecho, aspectos como su 
categorización morisca dentro de la cultura española o el estrato social 
de las figuras literarias usadas son factores fundamentales a la hora de 
explicar la doble representación del musulmán que se da en estas obras. 
Mi propuesta establece que esta ambivalencia está basada en una apro- 
piación selectiva de los productos culturales de las minorías, es decir, 
en un modelo de asimilación que incorpora ciertos motivos culturales 
del Otro a la cultura de la mayoría hegemónica mientras que rechaza 
otros aspectos de esas mismas culturas. 
 
Apropiación selectiva de los usos culturales moriscos 
La historia de la desemitización de la España musulmana comprende 
un largo periodo que va desde 1478, con la creación de la Inquisición, 
hasta el decreto de expulsión de 1609. El progresivo deterioro de las 
comunidades moriscas desde la conquista de Granada se subrayó con 
la decisión monárquica de 1525: los mudéjares debían abrazar la fe cris- 
tiana o irse de España. Como sabemos, el nombre morisco se utilizó 
desde entonces para referirse a los mudéjares convertidos o a sus des- 
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cendientes.2  El proceso culminó con el decreto de expulsión de Felipe 
III en 1609. Entre 275.000 y 300.000 moriscos fueron forzados a vivir 
en exilio, dando fin a una situación que a lo largo de cien años se había 
ido convirtiendo en insostenible para los moros.3  En efecto, la legisla- 
ción española del siglo XVI corrobora una serie de disposiciones prag- 
máticas diseñadas para aculturar a los moriscos y eliminar costumbres 
profundamente arraigadas entre sus usos culturales. Los acuerdos de 
la Capilla Real de Granada el 7 de diciembre de 1526 ratificaron estas 
medidas represivas. Por citar sólo algunos ejemplos, quedaba prohi- 
bido hablar y escribir en árabe y los nombres o apodos árabes debían 
ser sustituidos por nombres cristianos. Se prohibía a las mujeres llevar 
cualquier adorno con inscripciones en árabe y se les instaba a no de- 
corarse las manos y pies con alheña ni a cubrirse el rostro con velos 
(Hernández Sánchez 859). El Archivo Histórico Municipal de Lorca 
documenta en el año 1586, un abundante número de sentencias basa- 
das en el uso ilegal del árabe, o algarabía. 
Bajo tales condiciones de represión, una revuelta social era sólo 
cuestión de tiempo. La insurrección de las Alpujarras (1568-1570) ter- 
minó con 60.000 muertos y varios miles de prisioneros moriscos ven- 
didos como esclavos (Zaid; Payne; Kamen). Por otro lado, es necesario 
señalar que la maurofobia española no nació únicamente de un deseo 
interno por rechazar la herencia musulmana, sino que responde asi- 
 
 
2   El término morisco coexistió con el de “nuevo converso” durante 
el siglo XVI, pero la denominación cultural, es decir, la palabra morisco 
era la dominante ya en 1560. Morisco  se usó originariamente para designar 
la artesanía, los edificios y ropas producidos y usados por los mudéjares 
(Vincent 305). 
3   Las vicisitudes de la población morisca de Granada se exploran con 
claridad en la obra de Caro Baroja y, más recientemente en la de Antonio 
Domínguez Ortiz y Bernard Vincent. Como explican estos últimos, entre 
1502 y 1520, los moriscos vivieron siempre temiendo una orden de expulsión 
o conversión forzosa. Carlos V decretó la orden de abrazar la fe cristiana en 
noviembre de 1525, pero las campañas de conversión y asimilación tuvieron 
poco éxito. Al principio se intentó una política de catequización amable, 
pero esta tendencia fue sustituida por medidas destinadas a erradicar la 
cultura morisca y conseguir la conversión total (24–33). 
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mismo a presiones y actitudes europeas que reprochaban a España su 
herencia cultural semítica (Milhou 38). Como Fuchs señala, “the Price 
of Europeanization seems to be not only the excision of Islam but 
Spain’s submission to European opinions on the matter” (2009: 22). 
Resulta curioso comprobar que, aunque muchas costumbres que 
marcaban la identidad cultural morisca fueron prohibidas, otras fue- 
ron muy bien toleradas por los cristianos. Entre las primeras, se adver- 
tía a los cristianos sobre comer carne cortada por carniceros moriscos y 
se consideraban marcas de falsa conversión a la cristiandad costumbres 
culinarias como las de comer cuzcuz y cocinar con aceite. También 
fueron prohibidos los baños, ya que, tanto los moralistas ascéticos del 
XV y de principios del XVI como los médicos humanistas los conside- 
raban nocivos para la salud. Otro tanto se dijo de la acumulación anár- 
quica de casas imbricadas que caracterizaba el urbanismo nazarí, con- 
siderada por los cristianos un peligroso desorden laberíntico (Milhou 
44-45). Sin embargo, costumbres como el juego de cañas, la monta a 
la jineta, la disposición de las casas con estrados llenos de almohadas y 
cojines en el suelo, ciertas prendas de vestir como la marlota y los zara- 
güelles, la música, canciones y danzas y, sobre todo, el arte musulmán y 
mudéjar contaron con la aceptación y el beneplácito de la mayoría he- 
gemónica y extendieron algunos de sus usos entre la población general. 
Como vemos, la incorporación de elementos culturales islámicos a la 
sociedad cristiano-castellana fue un proceso selectivo que aceptó úni- 
camente elementos superficiales, decorativos o festivos de esa cultura. 
 
El mudejarismo aristocrático 
Las clases cristianas dirigentes contribuyeron de forma notable a la 
asimilación de ciertos aspectos culturales musulmanes. Un repaso por 
los usos culturales españoles de la época muestra que la aristocracia 
cristiana vivió varios siglos fascinada con este Otro, guerrero y noble, 
exponente de un refinamiento y una suntuosidad alejada de su propia 
cultura. El indudable atractivo de lo islámico puede atestiguarse desde 
el principio de la Reconquista y no solamente en la literatura. Cynthia 
Robinson constata el uso de elementos musulmanes, incluso inscrip- 
ciones en árabe, en la arquitectura cristiana y es muy perceptible tam- 
bién en la ropa. Tal fascinación con las prendas de vestir de la nobleza 
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musulmana se remonta a la Edad Media. La moda de vestir “a la moris- 
ca” entre los nobles es anterior al siglo XV y consta que los cristianos 
vestían la versión lujosa de la indumentaria mora como prenda de gala. 
Los estudios de María Judith Feliciano muestran las preferencias de 
las clases aristocráticas y las altas jerarquías eclesiásticas por los lujosos 
tejidos andalusíes, una elección que no se vinculaba necesariamente 
con el origen cultural de esos tejidos, sino con una marca de estatus 
social (125). 
Críticos como Amelia García-Valdecasas y Rafael Beltrán conside- 
ran que este uso de vestiduras moras en las fiestas fue un factor decisi- 
vo en la creación del moro caballeresco sentimental (131). Testimonios 
del uso de prendas moras por nobles cristianos aparecen también en 
obras como Libro del Passo honroso de Suero de Quiñones, la Crónica 
de Juan II y Los hechos del Condestable Miguel Lucas de Iranzo. 4 Entre 
los monarcas castellanos, el uso transcultural de elementos musulma- 
nes marcó notablemente el reinado de Enrique IV, quien fue acusado 
por un sector de la nobleza de llevarlo hasta extremos inaceptables. La 
maurofilia regia fue detectada en la admiración que el rey mostró en 
las campañas militares contra el reino de Granada, pero alcanzó pro- 
porciones alarmantes en el escenario palaciego: Enrique IV poseía una 
guardia real de trescientos hombres a caballo, todos moros de Granada, 
tal como atestigua el viajero francés Philippe de Commynes. Otros 
viajeros extranjeros por la Castilla de 1466, como los acompañantes de 
Leo de Rozmital, comentan que el palacio se hallaba lleno de paganos 
a los que identifican como “sarracenos” (MacKay 33). El mismo rey, 
informan, come, bebe y está vestido a la manera de los paganos y es un 
enemigo de los cristianos.5  Cuando la nobleza tomó cartas en lo que 
consideraban un escandaloso comportamiento real demandó del rey 
 
4   En los Hechos del Condestable Miguel Lucas de Iranzo  se describen 
con detalle las fiestas “a la morisca” que tenían lugar en Jaén entre 1460- 
1471. Sobre los mismos usos en el reinado de los Reyes Católicos, informa la 
Crónica de Diego de Valera (Aubrun; Bernis; Oleza). 
5   No debemos olvidar que, más allá de la veracidad o la falsedad de 
estas acusaciones, Enrique IV era el objetivo de los ataques políticos de los 
partidarios de Isabel en un periodo histórico en que ambos se disputaban el 
trono de Castilla (Weissberger). 
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cortar de raíz toda relación con sus súbditos musulmanes, requirió la 
puntual erradicación de sus costumbres maurofílicas y exigió el inicio 
inmediato de una campaña bélica efectiva contra Granada. Estas acu- 
saciones contra Enrique IV y otros ataques que el cronista Alfonso de 
Palencia especifica sobre su probable homosexualidad y su impoten- 
cia reflejan también una tendencia característica de la cultura cristiana 
ibérica, la asociación de la diversidad cultural con la diferencia sexual. 
A la vista de las consecuencias sufridas por Enrique IV, parece razo- 
nable suponer que los reyes castellanos posteriores se preocuparan de 
subrayar su cristiandad y su heterosexualidad eliminando el uso de ele- 
mentos musulmanes en sus costumbres. Sin embargo, lejos de terminar 
con la inclinación cortesana por la apariencia musulmana, las cortes de 
los siguientes monarcas, y en especial la de los Reyes Católicos, Isabel y 
Fernando, enemigos denostados de Enrique IV, reincidieron en el uso 
ornamental y festivo de la moda musulmana. 
Otro tipo de práctica musulmana fue el juego de las cañas. Este 
ejercicio lúdico consistía en dos grupos de guerreros ataviados respec- 
tivamente como moros y cristianos que se enfrentaban tirándose cañas 
y simulando ataques. El juego de cañas llegó a convertirse en el entrete- 
nimiento básico de la nobleza peninsular, ofrecido en cada celebración 
de un día o acontecimiento señalado (García-Valdecasas y Beltrán 132). 
Y es notable el hecho de que dos costumbres tan genuinamente musul- 
manas como la vestimenta de las fiestas y el juego de cañas caracteriza- 
ron el comportamiento de la aristocracia en lugares tan alejados como 
Burgos, en el Norte de España, donde la ocupación musulmana había 
cesado prácticamente desde el siglo X. 
 
Maurofilia literaria después de la Reconquista 
El mudejarismo  en la arquitectura, ciertas prendas de vestir y algunos 
usos culturales ya mencionados se incorporaron a la idiosincrasia de la 
cultura española. Pero no ocurrió lo mismo con los moriscos residen- 
tes en la península. Los cronistas cristianos de la época se hicieron eco 
del progresivo deterioro en la situación morisca y narraron sus vicisitu- 
des con detalle. Por otro lado, la literatura aljamiada de la época refleja 
el descontento y la tristeza de la población morisca (López Baralt 1992: 
209-58). Sin embargo, no se puede decir lo mismo de algunos de los 
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escritores de ficción castellanos más celebrados y contemporáneos a 
los hechos mencionados. Sorprendentemente, las obras de tema mo- 
risco que gozaron de mayor éxito durante el siglo XVI y parte del XVII 
presentan una visión idealizada y altamente positiva de este sector de 
la población. Además de una cantidad considerable de romances, te- 
nemos dos obras en prosa cruciales en el siglo XVI que presentan re- 
tratos elevadamente idealizados de personajes musulmanes. Me refiero 
a Las guerras civiles de Granada de Ginés Pérez de Hita, publicada en 
1595, y a El Abencerraje y la bella Jarifa, de autor anónimo, publicada 
en tres ediciones diferentes, dos de 1561 y una tercera de 1565. Las tra- 
mas de ambos textos se sitúa en la centuria anterior, todavía durante la 
Reconquista, y cuentan historias de personajes musulmanes que son 
guerreros tan heroicos y nobles, o quizá más, que los caballeros cris- 
tianos. De este modo, la narrativa de estas historias remite al lector al 
omnipresente pasado mitológico nacional de la Reconquista. 
El término maurofilia ha sido utilizado desde los estudios pioneros 
de Georges Cirot para designar el fenómeno de la idealización literaria 
de los personajes musulmanes. Tras Cirot, varios investigadores han 
intentado explicar la presencia de esta idealización en la literatura cas- 
tellana del XVI. Algunos autores argumentan en favor de una idealiza- 
ción de la naturaleza humana o de tolerancia hacia la minoría morisca 
(López Estrada 1957; Márquez Villanueva 1975). Pero, como López- 
Baralt señala en sus estudios sobre el tema, no se puede entender la 
maurofilia como algo inocente y romántico (1992: 214). Por su parte, 
Richard Glenn, Joaquín Casalduero y Claudio Guillén explican estos 
personajes bien como un antídoto a la realidad conflictiva de la pobla- 
ción mora o como una llamada de atención a los propios moriscos en 
aras de su integración plena y de una pacífica convivencia. Existe, ade- 
más, un tercer grupo de críticos que se decanta por la existencia de un 
autor converso para El Abencerraje y explican la idealización como una 
crítica a la política regia contra los moros. Críticos como Armistead, 
Shipley, Guillén y Holzinger apuntan incluso a un plausible autor 
judío converso, mientras que López Estrada, Márquez Villanueva, 
López-Baralt, Rey Hazas, Sevilla Arroyo y Carrasco Urgoiti se decan- 
tan por un posible autor descendiente de moriscos. 
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Esta última lectura aparece apoyada, por ejemplo, en El Abencerraje 
por la “dedicatoria” que aparece al principio de la edición de 1561, diri- 
gida a Jerónimo Embún, un noble de Aragón conocido como defensor 
de los moriscos. Sin embargo, como Guillén ha probado, Embún era el 
propietario de extensos terrenos de cultivo en los que los moriscos tra- 
bajaban como sus asalariados (174). Su actitud y la de otros cristianos 
adinerados defensores de los moriscos pudo ser sincera, pero no está 
exenta de cierta sospecha. Su defensa parece responder más a un inte- 
rés en mantener vasallos de bajo coste que a una genuina defensa de la 
comunidad morisca. Como nos recuerdan Domínguez y Vincent, las 
condiciones de vasallaje impuestas a los moriscos eran más duras que 
las de los vasallos cristianos, lo cual rentabilizaba su mantenimiento 
(147). 
El autor probado de la otra gran novela morisca, Las Guerras civi- 
les de Granada, es Ginés Pérez de Hita. Como en el caso del anónimo 
autor de El Abencerraje, varios críticos consideran que fue miembro 
de la comunidad morisca (Márquez Villanueva; López-Baralt 2000) y 
otros, sin concederle origen estrictamente morisco, prueban sus estre- 
chos contactos con la comunidad de convertidos musulmanes (Guirao 
García y Muñoz Barberán). 
Un sector de la crítica ha explicado esta doble actitud de idealiza- 
ción y vituperio hacia los descendientes de los musulmanes desde la co- 
yuntura socio-política que se vivía en España durante la segunda mitad 
del siglo XVI. Así entendida, la literatura maurofílica y la maurofóbica 
presenta dos visiones opuestas de España en una época en la que, ter- 
minada la Reconquista y políticamente unificado el territorio penin- 
sular, la nación y sus representantes se afanan en redefinir la identidad 
nacional con dos alternativas, la inclusión o exclusión de la diversidad 
religioso-cultural. Barbara Fuchs y Mary Gaylord han estudiado con 
profundidad el papel central que el símbolo de la Reconquista juega 
en la redefinición de la identidad española durante el Renacimiento. 
Como ambas autoras señalan, la lucha contra el musulmán se convierte 
en un referente omnipresente, en el modelo que permite a los españo- 
les en un proceso dialéctico ser inteligibles para ellos mismos. De ahí 
la continuada presencia de personajes moros en la literatura española. 
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Con todo, gran parte de las interpretaciones críticas mencionadas 
explican la maurofilia apelando únicamente al origen cultural de los 
posibles o probados autores—o bien descendientes de las minorías ju- 
días o musulmanas, o en estrecho contacto con su causa—. En mi opi- 
nión, ninguna de las propuestas mencionadas explica suficientemente 
una flagrante contradicción: una literatura que sublima en persona- 
jes heroicos de ficción a una minoría que en la práctica diaria estaba 
siendo denigrada, discriminada y perseguida por la mayoría. La coinci- 
dencia en el tiempo, también es un detalle paradójico, puesto que esta 
época de hostigamiento oficial hacia los moriscos coincide con la era 
en la que la maurofilia literaria castellana alcanza su cenit (Fuchs 2008: 
5). Además, si admitimos como válida la tesis de los autores conversos 
o moriscos, nos hallamos ante el inusual caso de una literatura pro- 
ducida por autores de un sector marginado de la población, quizá en 
principio destinada únicamente a ese mismo sector y que, sin embargo, 
se convierte en la lectura predilecta de la mayoría cristiana dominante. 
Encontrar una explicación alternativa a este problema quizá requiera 
una mirada que se aleje de aspectos internos como el autor y la trama y 
se enfoque más de cerca en la audiencia de las novelas. 
Hasta el siglo XX la Historia  de las Guerras  civiles  de Granada 
fue ampliamente leída, elogiada e imitada (Carrasco Urgoiti, 2001: 
62). Las Guerras  civiles  se publicaron en dos partes, la primera en 
Zaragoza en 1595 llevaba  por título Historia de los bandos de los Zegríes 
y Abencerrajes, la segunda parte se publicó en 1604. En 1619 se habían 
publicado al menos 19 ediciones de la primera parte y ya había sido 
traducida al francés (Byrant xviii). Aunque gozó de menor fama, El 
Abencerraje también fue un auténtico best seller  de su tiempo—pro- 
dujo tres ediciones en cuatro años, fue traducida a otras lenguas con 
rapidez y generó un nuevo tipo de narrativa, la novela morisca—. Con 
la excepción de la primera edición de 1561, conocida como Crónica, la 
novela fue siempre publicada en el mismo volumen junto con otros 
textos de frecuente lectura en la época: La segunda edición de 1561 apa- 
rece como las últimas páginas de la novela pastoril más popular de la 
época, La Diana de Jorge de Montemayor. La tercera edición, de 1565, 
conocida como Inventario, incluye una colección de poemas en el esti- 
lo cancioneril e italianizante y dos relatos en prosa de corte sentimen- 
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tal; uno de ellos era una historia de índole pastoril llamada Ausencia y 
soledad de amor, y el otro, un relato de tono caballeresco, como lo es 
el Abencerraje. 
López Estrada sostiene que esta miscelánea era el tipo de lectura 
favorito de los hidalgos del siglo XVI amantes de la poesía (1987:16). 
La publicación conjunta de estas obras en las dos últimas ediciones 
apunta al tipo de lectura predilecto de la hidalguía peninsular rena- 
centista: narraciones en prosa o verso en las que predomina el corte 
pastoril, sentimental y caballeresco, todas pertenecientes a un tipo de 
literatura idealizante, en contraste con las obras de corte realista como 
El Lazarillo,  que comenzaban sus andares en esta misma época. No 
debemos olvidar que una de las preocupaciones constantes de la hidal- 
guía peninsular fue demostrar una genealogía heroica, generalmente 
relacionada con el proceso reconquistador, y este aspecto queda refle- 
jado de forma patente en la historia de Rodrigo de Narváez, el prota- 
gonista cristiano del Abencerraje. 
Existe una relación directa entre los lectores de estas obras y los 
personajes protagonistas de las narraciones estudiadas. Desde los ro- 
mances fronterizos del siglo XV, y aún más tempranamente, desde las 
narraciones épicas, tanto el musulmán como el cristiano exaltados son 
nobles guerreros, valerosos en la batalla y virtuosos en sus acciones pú- 
blicas y privadas. Los nobles musulmanes habían demostrado por más 
de siete siglos su audacia y eficacia militar contra los cristianos de la pe- 
nínsula, a la par que su nobleza y refinamiento. Como dijimos, la clase 
social del lector más probable de este tipo de obras no debe perderse 
de vista. Aunque los estamentos populares llegaran a formar parte de 
su audiencia, el grupo social originario que apoya y escucha primero 
los romances durante la Edad Media es el de los bellatores (guerreros y 
hombres de la nobleza). Este mismo principio sigue vigente durante el 
siglo XVI y el siguiente y se aprecia claramente en El Quijote respecto a 
las novelas de caballería, tan conectadas con el mundo noble y guerre- 
ro de los romances épicos. Daniel Eisenberg concluye que los lectores 
y conocedores de estas historias pertenecían a la clase media-alta de la 
sociedad (1973: 227). 
No sorprende, por tanto, que el personaje de Abindarráez, el no- 
ble guerrero moro co-protagonista de El Abencerraje, emerja de la na- 
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rración como un hombre de honor, valiente en la batalla, leal a su ama- 
da prometida, bien proporcionado físicamente y extraordinariamente 
elegante en su manera de vestir: 
 
un gentil moro en un caballo ruano; él era grande de cuerpo y her- 
moso de rostro y parescía muy bien a caballo. Traía vestida una 
marlota de carmesí y un albornoz de damasco del mismo color, 
todo bordado en oro y plata. Traía el brazo derecho regazado y la- 
brada en él una hermosa dama y en la mano una gruesa y hermosa 
lanza de dos hierros. Traía una darga y una cimitarra, y en la cabeza 
una toca tunecí que, dándole muchas vueltas por ella, le servía de 
hermosura y defensa de su persona. (134-35) 
 
Lo mismo puede decirse de la mayoría de los personajes musul- 
manes de Las Guerras  civiles  de Granada. La obra de Pérez de Hita 
recrea ficticiamente los últimos años de reino nazarí de Granada y su 
posterior conquista por los cristianos. La sociedad granadina queda 
retratada como una corte de caballeros y damas donde su estilo de 
vida se resume en lances, juegos ecuestres y enredos románticos. Juan 
Barceló caracteriza a esta obra como una narración en la que “se descri- 
ben aventuras galantes, crímenes pasionales, traiciones, combates sin- 
gulares entre caballeros, odios de familia, pasiones de los poderosos” (4; 
énfasis mío). Si en El Abencerraje la descripción del lujo de sus ropajes 
sólo se refiere al personaje del moro Abindarráez, en la obra de Pérez 
de Hita la fastuosidad de la corte, el lujo y el rico colorido de la ropa de 
los personajes musulmanes es constante: 
 
Acordaron de sacar todos sus libreas de damasco azul, afforradas 
en tela de fina plata, con penachos azules, y blancos, y pagadizos, 
conforme a las mismas libreas; los pendoncillos de las lanças blan- 
cos y azules, recamados con mucho oro en las adargas. . . . acorda- 
ron de llevar yeguas blancas, encintadas las colas con cintas azules 
de seda y oro. (78) 
 
Los romances sucumben también a esta moda del colorido musul- 
mán y enfatizan, sobre todo, el galanteo amoroso sentimental. La co- 
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lección de romances moriscos de Agustín Durán, que recoge compo- 
siciones del Cancionero general con personajes moros, ofrece un buen 
número de ejemplos con damas moras celosas, en pena y en espera de 
sus amantes caballeros musulmanes. En los casi doscientos romances 
moriscos que recopila Durán, la mayoría describen a damas y caballe- 
ros moros de la nobleza en la típica relación de amor desdeñado que 
tanto usan la tradición pastoril y la sentimental. Las mujeres y hom- 
bres de estos romances muestran el mismo grado de celos, sospechas, 
despechos, pasión y agravios amorosos en un ambiente cortesano refi- 
nado propios del género.6 
Hoy sabemos que un número no despreciable de estos romances 
moriscos anónimos salieron de la pluma de Lope de Vega y que respon- 
den a lo que Carrasco Urgoiti ha calificado como un cambio cualitati- 
vo en la evolución del romance morisco. Carrasco observa que en las 
dos últimas décadas del siglo XVI los romances moriscos convierten 
la figura caballeresca del moro en el sujeto lírico de poemas de amor, 
celos o despecho en los que la escena cuenta más que la acción. De 
este modo, el sentimiento se manifiesta a través de los detalles de la es- 
cena y la policromía de la estampa del guerrero musulmán (2001: 69). 
Al contrario que en el caso de Abindarráez y Jarifa, los protagonistas 
moros de los romances no mantienen relaciones sexuales. La idealiza- 
ción sentimental del noble musulmán y su contraparte femenina en 
los romances moriscos del XVI suaviza la expresión más explícita de la 
mora sexualizada medieval, aunque sigue incidiendo en su sensualidad 
y predisposición a una relación apasionada. Esta imagen del moro sen- 
sual y sexual contrasta con el caso cristiano, en que los varones saben 
 
 
6   La diferencia de género sexual no determina una discrepancia en 
las emociones mostradas, algo que sí diferencia a los caballeros y mujeres 
cristianas en otras obras. Narváez, como guerrero noble cristiano, es menos 
enamoradizo que Abindarráez y aparece reflejado con características menos 
sentimentales que su contraparte musulmana. En los romances moriscos 
ambos sexos se rinden a los efectos de pasión amorosa sin resistencia y en 
casi todos, la relación amorosa se expresa con miradas, cartas, conversaciones, 
monólogos, el color del atuendo que visten, etc. Para un estudio detallado de 
la imagen de la mujer musulmana durante la Edad Media, pueden verse los 
estudios de Louise Mirrer, de Vasvari y mi tesis doctoral. 
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contenerse.7 Narváez, el cristiano protagonista de El Abencerraje, ofre- 
ce una superioridad moral en su comportamiento sexual, porque resis- 
te la tentación de acostarse con una mujer cristiana casada, mientras 
que Abindarráez y Jarifa consuman su pasión amorosa en una relación 
sexual. La ética cultural que finalmente predominó en el siglo XVI se 
fundamentaba, como vemos en el caso del cristiano de El Abencerraje, 
en la autorregulación y el autocontrol y caracterizó al musulmán con 
rasgos contrarios a ese código dominante como la hipersexualidad fru- 
to de una falta de autodominio.8 Recordemos que los partidarios de 
la expulsión de los moriscos esgrimían entre sus razones la elevada na- 
talidad de sus miembros, consecuencia directa, según sus argumentos, 
de un uso desnaturalizado de la sexualidad, algo que también recoge 
Cervantes en El coloquio de los perros. 
En resumen, en todos los exponentes de la literatura morisca de 
este tipo se trata de materia de ficción con protagonistas de la nobleza 
concebida como entretenimiento para un estamento que se rige por 
los mismos principios nobiliarios. Es más que probable que la nobleza 
peninsular encontrara más afinidades con el estilo de vida nobiliario 
y el estatus de los caballeros guerreros musulmanes que con el vulgo 
cristiano.9 De hecho, parece probado que gran parte de los moriscos 
eximidos de expulsión pertenecían a dos categorías claras, de un lado, 
las moriscas casadas con cristianos viejos y con hijos descendientes de 
estas uniones y de otro, la aristocracia nazarí convertida y asimilada du- 
rante los años inmediatamente posteriores a 1492, algo que les garan- 
tizó la aceptación inmediata entre la oligarquía cristiana (Soria Mesa 




7   Sobre las relaciones no con mujeres, sino entre los hombres 
protagonistas de El Abencerraje, resulta imprescindible el estudio de Laura 
Bass. 
8   Para una visión detallada de la construcción cristiana de la 
masculinidad del morisco, véase Mar Martínez Góngora. 
9   De hecho, las técnicas militares desarrolladas por los caballeros 
cristianos y musulmanes en la frontera andaluza eran bastante similares, y 
diferentes en extremo de las utilizadas por los españoles norteños y sus 
contrapartes europeos (Mackay 22). 
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En un texto tan tardío como la primera parte de la novela picaresca 
de Mateo Alemán, Guzmán  de Alfarache, publicada en 1599, todavía 
se subraya el origen aristocrático de personajes moriscos. La historia 
maurofílica de Ozmín y Daraja incluida en la novela, aunque escrita en 
una época mucho más tensa para los moriscos y cercana al decreto de 
expulsión de 1609, se emplaza en el mismo universo caballeresco y ga- 
lante que las Guerras civiles de Granada,  en los últimos años de la gue- 
rra de Granada. También recoge ecos del Abencerraje en la interacción 
entre cristianos y moriscos pero, sin embargo, los protagonistas de 
Mateo Alemán reflejan un grado de aculturación e hibridación impen- 
sables para el Abencerraje y Jarifa. Daraja, hija del alcalde de Baza, es 
capturada por las tropas reales durante la toma de la ciudad y consigue 
el afecto de la reina Isabel, que quiere conseguir su conversión al cris- 
tianismo de forma amistosa. El éxito de Daraja en la sociedad cristiana 
se basa tanto en su bilingüismo árabe-español como en su capacidad 
mimética una vez que la reina le insta a cambiar su indumentaria mo- 
risca por una de aristócrata cristiana. Estos dos factores eliminan las 
marcas externas de su identidad cultural y, excepto por su nombre de 
origen árabe, le permiten desenvolverse entre la aristocracia cristiana 
como una más. Su noble linaje e hibridación cultural le facilitan adap- 
tarse a su nueva vida entre la familia cristiano-aristocrática de Luis de 
Padilla, el caballero que la custodia para la reina. Mucho más sorpren- 
dente es la habilidad camaleónica de su prometido, el noble Ozmín, 
quien, una vez infiltrado en la sociedad sevillana, consigue personificar 
varias identidades como cristiano. Vistiendo traje andaluz es tomado 
por un desertor de las tropas cristianas, extremo del que se salva de- 
clarándose hijo de Don Luis Padilla. Una vez en la ciudad, y con el fin 
de lograr acceso a la casa de Don Luis, consigue hacerse pasar por un 
peón de albañil y posteriormente por un jardinero llamado Ambrosio. 
Cuando Don Luis sospecha de la cercanía entre él y Daraja, dice ser 
un cristiano cautivo de moros que aprendió el árabe entre ellos y fue 
rescatado en la toma de Baeza. Más tarde, entra como sirviente de Don 
Alonso, otro noble caballero sevillano, quien sospecha que Ozmín per- 
tenece a la nobleza por su sabiduría y buenas maneras. Ozmín confiesa 
entonces ser un caballero aragonés llamado Jaime Vives. Aunque el 
final de esta historia sentimental sobre amantes separados termine en 
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un matrimonio sancionado por los Reyes Católicos en persona, no se 
produce hasta que sus respectivos padres moriscos, derrotados en la 
Guerra de Granada, se convierten al cristianismo. De igual forma, los 
dos prometidos son persuadidos de forma casi forzosa a abrazar la fe 
cristiana y a renunciar a sus propios nombres musulmanes adoptando 
los de Fernando e Isabel. 
El relato de Mateo Alemán revela en subtexto político un nuevo 
estado de la cuestión morisca. Por un lado, demuestra la inestabilidad 
de una identidad musulmana independiente. La toma de Granada por 
los reyes cristianos, elimina para sus habitantes la posibilidad de conti- 
nuar existiendo como una cultura autónoma y libre. Las conversiones 
de las clases dirigentes al final de la historia marcan el único camino 
posible para la asimilación desde el punto de vista del plan homogenei- 
zador de los Reyes Católicos. Por otro lado, personajes como Ozmín y 
Daraja delatan el peligro social de una nueva generación de moriscos 
cuya hibridación cultural dificulta la inmediata adscripción a su grupo 
social originario. Los dos protagonistas hablan en castellano perfecto, 
los dos, una vez desprovistos de su atuendo morisco, interpretan sus 
nuevos roles en la sociedad cristiana sin desentonar y, en el caso de 
Ozmín, cruzando fronteras entre clases sociales (albañil-jardinero-no- 
ble caballero aragonés) sin sospecha de su origen musulmán o estatus 
nobiliario hasta bien tarde. 
Es cierto que en toda la literatura morisca anterior había existido 
de uno u otro modo un contacto intercultural cristiano-musulmán, 
pero ambos grupos culturales eran identificables a primera vista por 
su vestimenta, lengua y costumbres y no terminaban asimilados a la 
cultura cristiana. Los relatos moriscos hasta Mateo Alemán no subra- 
yaban el travestismo cultural que elimina la diferencia entre el grupo 
marginado y el dominante. La necesidad de la identidad secreta para 
los moriscos, reflejo directo de su complicada situación social coetá- 
nea, se acentúa en la literatura a partir de este momento. Cervantes 
retoma el tema morisco en la segunda parte de El Quijote, publicada en 
1615, varios años tras el decreto de expulsión. Como Ozmín y Daraja, 
los moriscos de las historias de Ricote y su hija Ana Félix necesitan 
disfrazar su identidad varias veces para conseguir su aceptación en los 
medios sociales en que se mueven. Ricote vuelve tras la expulsión en 
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traje de peregrino con un grupo de alemanes entre los que pasa desa- 
percibido y su verdadera identidad emerge únicamente al ser recono- 
cido por su vecino Sancho Panza. Su hija Ana Félix, expulsada justo 
antes de formalizar su matrimonio con su prometido cristiano, Don 
Gregorio, emprende una verdadera odisea moviéndose dentro y fuera 
de España y personificando varias identidades nacionales, religiosas e 
incluso sexuales (Fuchs, 2009:137). 
Cervantes se aleja de la idealización anterior y nos muestra la san- 
grante realidad cotidiana de los moriscos expulsados: Ya no se trata de 
personajes nobles, sino plebeyos. La inestabilidad de su identidad cul- 
tural no tiene marcha atrás, es la de la exclusión. En lugar de terminar 
con la creación de una familia (Ozmín y Daraja), lo hace con la esci- 
sión involuntaria de padres e hijos e impide el matrimonio bicultural 
entre parejas que se aman. Aunque Ricote y su hija terminan reunidos, 
Cervantes muestra su incapacidad para vislumbrar una solución justa 
respecto al problema morisco, puesto que el destino de padre e hija 
queda en tenso suspenso, mientras esperan en Barcelona a que varios 
nobles intercedan por ellos ante el rey para que evite una nueva expul- 
sión. Sin embargo, tanto Ricote y Ana Félix, como Ozmín y Daraja, 
prueban que su hibridación cultural les permite vivir entre la sociedad 
cristiana escondiendo su filiación cultural originaria, algo que podría 
percibirse como un problema latente en la nueva identidad monocul- 
tural de la nación. 
 
Maurofobia 
De hecho, sería erróneo asumir que la maurofilia fue la única forma de 
representar a los moriscos en la literatura del siglo XVI. La situación 
histórica de los musulmanes peninsulares propició también la actitud 
contraria. González Alcantud nos recuerda que la capitulación de 
Granada había provocado la huida a África de muchos de los musul- 
manes socialmente más destacados y que persecuciones o expulsiones 
como la de 1568 consiguieron la rápida dispersión de sectores de la po- 
blación morisca (88). Como resultado, muchos de los islamitas que 
permanecieron en la península, o bien pertenecían a un estamento so- 
cial bajo y desprovisto de educación, o fueron obligados por ley a des- 
empeñar profesiones secundarias. Los abusos sufridos por la minoría 
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morisca, como señala Rhona Zaid, muchas veces tuvieron más que ver 
con motivaciones económicas que raciales (320). 
El contraste entre el idealizado Abindarráez y la nueva realidad 
social en la que se inscribía el morisco ya había provocado reacciones 
maurofóbicas como el nacimiento de romances satíricos a finales del 
siglo XVI. Para muestra, uno de los catorce romances de tema morisco, 
que Agustín Durán incluye en su sección de romances moriscos satíri- 
cos, jocosos y burlescos, comienza diciendo: 
 
¡Ah! mis señores poetas, 
descúbranse ya esas caras, 
y acábense ya esas zambras: 
váyase con Dios Gazul, 
lleve el diablo a Celindaja, 
y vuelvan esas marlotas 
a quien se las dio prestadas. 
Están Fátima y Xarifa 
vendiendo higos y pasas, 
y cuenta Lagarto Hernández 
que danzan en el Alambra! 
¡Estánse los Aliatares 
tejiendo seras de Palma 
y Almadan sembrando coles, 
y levántanles que rabian! 
¡Viene Arbolan todo el día 
de cavar cien aranzadas, 
por un puñado de harina 
y una tarja horadada, 
y viene otro delincuente, 
dice el otro: aparta, aparta, 
que entra el valeroso Muza, 
cuadrillero de unas cañas! 
(129) 
 
El autor de este romance describe cómo los poetas convierten a 
un labrador morisco con azada al hombro o montado en un rucio, o a 
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un vendedor de buñuelos, en personajes caracterizados como audaces 
caballeros musulmanes ricamente vestidos y montados sobre briosos 
corceles. En este romance se expone claramente la distancia entre la 
nobleza castellana y la vulgaridad musulmana, de modo que los ideales 
nobles de los cristianos aparecen representados, un poco más adelante, 
como inalterables a través de los nombres de sus héroes míticos, mien- 
tras que se enlaza al morisco con oficios de humilde origen y condicio- 
nes serviles. El autor recrimina a los poetas y pintores del momento el 
olvido de ensalzar a los nobles cristianos héroes de la Reconquista y les 
reprocha su enaltecimiento de los moros. En el romance se pide que 
los autores que muestran su maurofilia sean tratados como delincuen- 
tes y materia de Inquisición por idealizar una clase social que el autor 
identifica con poco más que chusma. 
Carrasco Urgoiti sostiene que si romances como éste condenaban 
una moda poética que idealizaba al moro, era porque en ellos se adju- 
dicaba cierto halo de prestigio a una minoría a la que amplios sectores 
de la sociedad cristiana consideraban genéticamente incapacitada para 
mantener ningún tipo de nobleza (1986: 132). Lo cierto es que la mau- 
rofilia literaria desestabilizaba la alteridad de los moriscos sugiriendo 
la posibilidad de la coexistencia e incluso de la asimilación. La mau- 
rofobia aparece como correctora de ese peligroso exceso, de este acto 
de desobediencia creativa que pudiera confundir ficción con realidad, 
puesto que ponía en peligro el proyecto estatal de la unificación políti- 
ca, religiosa y cultural después de la Reconquista. 
Si se interpreta como válida la tesis de Daniel Eisenberg sobre la 
audiencia de los romances tal como la refleja Cervantes en el Quijote, 
habría que concluir que, aunque no existiera una división tajante en la 
segunda mitad del XVI, los romances se asociaban con las clases popu- 
lares y las novelas, especialmente las de materia caballeresca idealizante, 
con la nobleza (1984: 190). Este punto refuerza la idea de la clase noble 
como la lectora primordial del material maurofílico y explica también 
que la visión satírico-paródica correspondiente a la visión maurofóbi- 
ca aparezca representada mayoritariamente en romances y no en prosa 
novelada. El mismo Cervantes, quien reflejaba la complejidad e injus- 
to trato de los moriscos a través de Ricote y Ana Félix en El Quijote, 
se hace claramente eco de los prejuicios populares contra ellos en un 
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pasaje en boca del perro Berganza en de El coloquio de los perros, texto 
que podemos situar más cerca de la caracterización de lo popular: 
 
¡Oh cuántas y cuáles cosas te pudiera decir, Cipión amigo, desta 
morisca canalla,…! Por maravilla se hallará entre tantos uno que 
crea derechamente en la sagrada ley cristiana; todo su intento es 
acuñar y guardar dinero acuñado, y para conseguirle, trabajan y 
no comen; en entrando un real en su poder, como no sea sencillo, 
le condenan a cárcel perpetua y a oscuridad eterna; de modo que 
ganando siempre y gastando nunca, llegan y amontonan la mayor 
cantidad de dinero que hay en España… Entre ellos no hay casti- 
dad ni entran en religión ellos y ellas; todos se casan, todos mul- 
tiplican…No los consume la guerra, róbannos a pie quedo, y con 
los frutos de nuestras heredades, que nos revenden, se hacen ricos”. 
(349-50)10 
 
En otras composiciones, destinadas, como los romances, a un 
público general, se enfatizaron los retratos de moros granadinos san- 
guinarios y blasfemos, como el que aparece en la pieza teatral Triunfo 
del Ave María,  comedia de las denominadas “de moros y cristianos”, 
que se representaban por todos los pueblos y ciudades del antiguo 
reino nazarí de Granada y en las que, según González Alcantud, los 
personajes musulmanes solían ser encarnados por moriscos reales. En 
esta comedia, el moro Tarfe, en un enfrentamiento con el cristiano 
Garcilaso, aparece montado en su caballo llevando una cinta con la 
leyenda “Ave María” atada a la cola del animal. La comedia de moros 
y cristianos mencionada se representó en la ciudad de Granada el dos 
 
 
10    Márquez Villanueva advierte sobre el peligro de identificar las 
palabras de Berganza como la opinión de Cervantes sobre los moriscos. El 
autor entiende que Cervantes presenta el alegato de Berganza como un 
sofisma carente de validez, puesto que adjudica características negativas a 
una clase social entera que contradicen el comportamiento ejemplar del 
labrador morisco al que Berganza sirve durante un mes. Berganza refleja “la 
opinión, manoseadísima y consciente entonces, que reclamaba la expulsión, 
repitiendo para ello las vulgaridades que sobre su trato y vida se prodigaron 
en arbitrios, memoriales, tratados y capítulos de Cortes” (2010: 220). 
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de enero de cada año hasta la década de los cuarenta del siglo pasado. 
Como también señala González Alcantud, “la blasfemia, que ataca un 
elemento nodal de la ortodoxia barroca, no hubiese cabido en las pro- 
vocaciones del caballero moro del primer romancero” (90). No cabía 
tampoco en la idealización humanística del Abencerraje. Producciones 
culturales de este tipo contribuyeron a fijar la nueva visión derogatoria 
del moro y calaron tan hondo entre la población que esta imagen del 
musulmán se perpetuó en la cultura española. Sin ir más lejos, todavía 
en la España contemporánea persiste el uso festivo del guerrero musul- 
mán con sus espectaculares vestimentas en las celebraciones de moros 
y cristianos típicas del Levante español. Cabría preguntarse si los cada 
vez más numerosos emigrantes musulmanes que viven en la península 
contemplan este espectáculo con indiferencia, con un atisbo de iden- 
tificación cultural o como un permanente contraste entre el moro de 
clase noble y acaudalada y la realidad social cotidiana de la mayoría de 
ellos, tan distante de esta representación.11 
 
Conclusiones 
Como vemos, la visión idealizada de figuras musulmanas no fue com- 
partida por todos los sectores sociales. La maurofilia puede relacio- 
narse con varios aspectos: la moda cortesana y la identificación entre 
miembros de una clase guerrera noble y aristocrática, por un lado, y 
por otro, con las corrientes literarias idealizantes, que se hacen eco 
de los códigos éticos de la hidalguía y la nobleza. Esta identificación 
entre las dos culturas supera las fronteras religiosas y culturales exis- 
tentes entre ambos bandos e incorpora elementos del refinamiento y 
la suntuosidad de la civilización musulmana. Angus Mackay explica 
esta situación en España como un fenómeno de aculturación sin asi- 
milación en el que los cristianos adoptaron algunos usos culturales de 
los musulmanes, pero sin asimilarse a la cultura de los moriscos.12  La 
nobleza fronteriza (y la castellana después) adoptaron el atavío lujoso 
 
11    Respecto a este tema, recomiendo el artículo de Daniela Flesler y 
Adrián Pérez Melgosa. 
12    Este tipo de comportamiento social ofrece notables semejanzas 
con un fenómeno propio del desarrollo de la economía de globalización 
moderna, en el que una cultura incorpora partes de otra pero resiste una 
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y colorista de los guerreros musulmanes, así como algunas de sus cos- 
tumbres de batalla y sociedad; convirtieron a sus caballeros en héroes 
literarios, adquirieron sus estilos arquitectónicos y sus servicios como 
artesanos, pero paradójicamente, prohibieron a los propios represen- 
tantes de esa misma cultura llevar la ropa, hablar la lengua y practi- 
car las costumbres y la religión que marcaban su identidad. Una vez 
que los moriscos quedaron despojados de toda marca indicativa de 
su alteridad, la hegemonía cristiana ofreció antes de la revuelta de las 
Alpajurras dos alternativas tajantes (conversión o exilio), y limitó más 
tarde la elección a una orden irrevocable, la expulsión. Los textos lite- 
rarios que ofrecen representaciones de lo morisco funcionan dentro de 
esta dinámica cultural. 
La literatura maurofóbica reacciona contra el peligro inherente 
de la exaltación de una minoría morisca en una sociedad que persi- 
gue la unidad religiosa y cultural bajo los parámetros del cristianismo. 
En este mismo contexto, su contraparte maurofílica puede entenderse 
como una escritura de desacato al plan socio-político de homogeniza- 
ción nacional. Sin embargo, para entender mejor el alcance social de la 
literatura maurofílica es necesario incluirla en el contexto de los nume- 
rosos productos culturales moriscos creados para el consumo cristiano 
de clase media-alta. Este consumo que acultura e incorpora aspectos 
de la cultura marginal en la dominante, se efectúa a través de un frac- 
cionamiento del Otro—y la idealización del caballero noble, como 
poseedor del mismo código social y ético que la nobleza cristiana y del 
mismo poder económico que sus contrapartes musulmanes, surge de 
la selección de una de las partes escindidas del Otro—. 
El personaje de Abindarráez y otros moros idealizados de la lite- 
ratura castellana encarnan el irrefrenable atractivo que “la diferencia” 
ejerce entre culturas en contacto. Este mecanismo tiene puntos coin- 
cidentes con la descripción que hace Stuart Hall de la sociedad multi- 






integración total de la misma, creando una actitud social cercana a un nuevo 
tipo de racismo. 
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In one trip around the World, in one weekend, you can see every 
wonder of the ancient world. You take it in as you go by, all in one, 
living with difference, wondering at pluralism, this concentrated, 
corporate, over-corporate, over-integrated, over-concentrated, 
and condensed form of economic power which lives culturally 
through difference and which is constantly teasing itself with  the 
pleasures of the transgressive Other. (31, énfasis mío) 
 
Éste es, creo, el mismo tipo de coqueteo cultural que la nobleza y 
la aristocracia ociosa, ya sin una Reconquista que terminar, hallaron 
en el placer de imitar la diferencia exótica musulmana. Se utilizó como 
ornamento, como complemento visual a la fastuosidad de la corte; se 
integró en una asimilación que se detiene en los aspectos externos, los 
percibidos por los cinco sentidos corporales y especialmente los ópti- 
cos, porque nunca se pretendió asimilar la totalidad de lo marginal. Sin 
embargo, la selección de esta imagen es un proceso en el que todavía 
podemos encontrar las huellas de la fragmentación. La transgresividad 
del Otro, como puntualiza Pablo Vila, debe ser domesticada para po- 
der ser adoptada de forma segura por la cultura dominante, “because 
the kernel of Otherness resides, precisely, in the regulation of its jouis- 
sance” (36). Y ésta fue exactamente la elección de los poderosos de la 
cristiandad ibérica: vestir, comer, pelear y festejar “a lo moro”, pero sin 
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